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Resumo
Este artigo discute aspectos elementares, após uma análise da Filosofia Social e Crítica 
de Max Horkheimer, sobretudo no que trata de religião. Assim, apresentam-se alguns 
resultados de uma investigação ainda em continuidade, que investiga o papel da religião 
na reflexão da Teoria Crítica de Max Horkheimer e, ao mesmo tempo, como a mesma 
procura compreender a expressão humana para além das críticas iluministas pré-
-românticas. O trabalho privilegiará escritos do próprio Max Horkheimer, da Filosofia 
da Religião de Paul Tillich, dos estudos  a respeito da filosofia crítica de Olgária Matos 
e das pesquisas acerca dos marxismos, das expressões místico-judaicas e do romântico 
alemão por Michael Löwy.
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The hope of the totally other
Theology and Religion in Critical Theory from Max 
Horkheimer and Tillich’s Theology and Philosophy of Religion
Abstract
This article discusses basic aspects, after an analysis of  Social Philosophy and Max 
Horkheimer criticism, especially in dealing with religion. In this article, we present 
some results of  an investigation still in continuity, investigating the role of  religion in 
reflection Theory Max Horkheimer Critical and at the same time as it seeks to unders-
tand human expression beyond the critical pre-Enlightenment romantic. The work will 
focus on the writings of  Max Horkheimer himself, Philosophy of  Paul Tillich Religion, 
studies on critical philosophy Olgária Matos and research on Marxism, the mystical 
Jewish expressions and the German Romantic by Michael Löwy.
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Nostalgia del totalmente otro
La Teoría Teológica Negativo Dimensión Max Horkheimer 
en un diálogo crítico con Paul Tillich
Resumen
Este artículo analiza los aspectos básicos, después de un análisis de la filosofía social y 
Max Horkheimer críticas, sobre todo en el tratamiento de la religión. En este artículo, 
se presentan algunos resultados de una investigación todavía en la continuidad, la in-
vestigación del papel de la religión en Teoría de la reflexión crítica y Max Horkheimer, 
al mismo tiempo que trata de comprender la expresión humana más allá de la crítica 
anterior a la Ilustración romántica. El trabajo se centrará en los escritos del propio Max 
Horkheimer, Filosofía de la Religión Paul Tillich, los estudios sobre la filosofía crítica 
Olgária Matos e investigaciones sobre el marxismo, las expresiones místicas judías y el 
romántico alemán por Michael Löwy.
Palabras clave: Teoría Crítica; La religión; Teología; Ciencias Humanas.
Introdução
Os estudos a respeito de religião no contexto da Filosofia e das Ciên-
cias Modernas sempre recorreram às categorias de objetivação e de análises 
lógico-formais que não desprendiam qualquer interesse numa aproximação 
mais interpretativa com o campo estudado. Habermas afirma que o pensa-
mento ocidental que antecede o momento pós-metafísico é profundamente 
logocêntrico, ou seja, é ensimesmado na construção do entendimento sobre 
o ser humano e o mundo natural. É neste contexto de transição que os es-
tudos da Teoria Crítica, desenvolvidos particularmente por Max Horkheimer, 
procuram tratar a respeito de religião, ciências e sociedade. É importante 
destacar mais ainda que essa reflexão crítica de Horkheimer seja ancorada 
num materialismo histórico que reconcilia teoria e práxis, em estudos para 
além de um romantismo intelectual, e que reconhece as expressões sociocul-
turais como imagens articuladas semanticamente e historicamente a partir de 
metodologias interpretativas de Hegel, Weber e de Dilthey, e de um kantismo 
tardio fenomenológico (HUSSERL) e hermenêutico (CASSIRER). 
Este artigo é um estudo analítico e bibliográfico. Ele se sustenta por 
categorias interpretativas oriundas a) das expressões filosóficas hegelianas e 
neokantianas, b) de uma compressão dialético-negativa do marxismo webe-
riano e hegeliano de T.-W. Adorno e c) das teorias culturais e religiosas de 
Tillich, Löwy e Matos. No primeiro capítulo, estudaremos as críticas que o 
contexto da escola de Frankfurt tece ao historicismo positivista. Na segunda 
parte, reconstruiremos uma (re)compreensão da crítica e da análise da religião 
no horizonte das ciências humanas, dimensão que Horkheimer acolherá em 
suas empreitadas intelectuais. Na última parte, veremos a religião estudada 
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na esteira de uma filosofia crítica e contra-histórica, que pensa a vitalidade 
humana para além do ideal de progresso calcificado ideologicamente na 
modernidade europeia.  
A crítica ao positivo e à história
Olgária Matos, no ensaio “A nostalgia do Inteiramente Outro” (MATOS, 
1998), aponta Walter Benjamin, um dos expoentes da primeira geração da 
Escola de Frankfurt, como o maior responsável por provocar discussões 
críticas para com a História, a sociedade, a arte na época da técnica etc., a 
partir de questões teológicas místico-judaicas. Para Matos, esses impulsos 
críticos e místico-teológicos vão desaguar nas produções intelectuais tardias 
de Adorno e Horkheimer, após a publicação da obra Dialética do Esclarecimento. 
A filósofa Matos assinala pelo menos três temas que povoaram a última fase 
do fundador da Escola de Frankfurt: 1. “A desconfiança para com a noção 
de progresso”; 2. “Do Sofrimento”; e, por último, a 3, “História como In-
felicidade Radical”. 
Com relação à suspeita de Horkheimer para com a noção de progresso, 
Matos nos mostra como não só o pensamento de Marx lhe foi influente 
para essa postura intelectual, mas também o de Schopenhauer, Nietzsche, 
Freud e Heidegger lhe abriram alternativas de compreensão mais alargada e 
críticas à razão e à sua correlata ideia de progresso na sociedade moderna. 
Esses autores, intelectualmente próximos ao filósofo de Frankfurt – seus 
contemporâneos ou antecessores –, foram abrigados em seu pensamento, 
tornando-se ele mesmo ponto de entrecruzamentos entre duas classes de 
intelectuais: os conservadores e os revolucionários. Por encontrar afinidades 
considerabilíssimas nessas duas orientações, Max Horkheimer viu como 
importante ultrapassar a barreira ideológica que separava esses intelectuais 
e, desse modo, encontra aquilo que denomina como “pessimismo materia-
lista”. Os legados do pensamento materialista, do pessimismo metafísico 
(filosofia da vontade), da filosofia da vida e da teoria psicanalítica das forças 
inconscientes convergiram numa compreensão da expressão humana como 
enraizada amplamente nas experiências e, por isso, menos metafísica. Assim, 
a convergência de ambas as tradições no pensamento de Horkheimer, por 
meio de uma razão dubitativa, o levou a questionar a História utilizando o 
conceito positivo de progresso enquanto objetivação da razão. 
Aliado amplamente a essas tradições, não tão facilmente conciliáveis entre 
si, Max Horkheimer abandonou ao menos três marcos do pensamento marxista: 
a constituição dialética da dominação pelo progresso, o totalitarismo científico-
-objetivista e a fascinação pela violência-revolucionária. Por assim fazer, suas 
críticas denunciaram que as expressões do pensamento moderno radicalizam 
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uma planificação ideal, consensualmente aceita, de que a evolução dos tempos 
é necessária, e que, no seu decorrer, os sacrifícios do presente e dos entes em 
suas singularidades justificam a otimização do universal. Desta feita, a humani-
dade é vista sob o arrimo de um único modelo de razão, o da identidade, posto 
de maneira tal que a humanidade deva, sacrificialmente (HINkELAMMERT, 
1995),1 segui-lo necessariamente e de forma unitária e harmônica.
Na segunda parte de “A diluição do sofrimento” (MATOS, 1998, p. 
20-12), Olgária Matos compreende o modo a partir do qual o conceito de 
indivíduo histórico-materialista de Horkheimer se despojou de uma tipologia 
abstrato-universal em favor de uma percepção mais sensível às possibilidades 
agonizantes e sofredoras das singularidades. O recurso à compaixão, trazido 
à luz filosófica por Arthur Schopenhauer, proverá à moralidade sua mais 
forte expressão de autonomia, qual seja o respeito solidário e inalienável às 
singularidades frágeis e finitas – experiência que é algo marcante à existência 
de todos e que motiva a uma adesão à solidariedade. Assim, uma revolução 
desatenta à compaixão e à solidariedade corrompe as revoluções sociais que 
almejam a emancipação social. Dessa forma, conclui Matos que, por meio 
de Schopenhauer, Horkheimer toma partido pela singularidade maltratada 
pelos sistemas totalitários. 
Depois de apontar uma questão teórica e ético-moral em “A história 
como infelicidade radical” (MATOS, 1998, p. 22-25), Olgária enfatizou ainda 
mais a importância que o pessimismo metafísico de Schopenhauer exerceu 
na filosofia de Horkheimer. A filosofia de Schopenhauer ampliou ainda mais 
o desencanto imposto pelo materialismo histórico na análise das funções 
das ideologias de classe de Horkheimer. Por intermédio de Schopenhauer, o 
filósofo concluiu que o impulso revolucionário não percebia que ele próprio 
portava os mesmos germes destrutivos daquelas concepções perversas de 
história, razão e sociedade responsáveis por afirmar finalidades de teor me-
tafísico e felicidade como bens últimos, mas que mascaravam as ruínas e os 
massacres cometidos no seu trajeto. Porém, cabe lembrar que a Teoria Crítica 
não sucumbe a um pessimismo teórico, pois, segundo o próprio Horkheimer, 
a diferença entre a teoria crítica e o ceticismo radica em que ela, cuja represen-
tação assumimos diante do ceticismo, não converte a sua perspectiva do mal 
existente e da transitoriedade do conhecimento em um absolutismo antiteórico 
1 À luz do mito grego da Ifigênia, Franz Hinkelammert entende que a sociedade moderna tem 
recorrentemente compreendido que é necessário salvar a humanidade através da destruição 
de parte dela, ou seja, que a emancipação só se fará presente por meio do sacrifício.
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mas, inclusive em constatações pessimistas, deixa-se guiar pelo firme interesse 
em um futuro melhor (HORkHEIMER apud MATOS, 1998, p. 23).   
Em meio ao desencantamento da história e dos ideais tradicionais de 
razão, “o inteiramente outro” ascende à reflexão de Horkheimer como tema 
em que a finitude e a concretude da vida passam a ser expressão também dos 
vencidos pela história da dominação, das fraturas de tudo que for humano, 
demasiadamente humano. A “nostalgia pelo inteiramente outro” é expressão 
da anomia como um alerta de incêndio, que deve advertir as ações sociais 
mostrando que a possível absolutização da vida num sistema totalizante 
desfiguraria as expressões singulares, escondendo os sofrimentos e todas as 
outras expressões mais autênticas da humanidade.
Religião e a sua dimensão negativa
Os referenciais teóricos mais contundentes da Teoria Crítica tardia de 
Max Horkheimer – a saber, Marx, Weber, Schopenhauer e Freud – são aque-
les mesmos que mais expressaram um grande impacto crítico às tradições 
intelectuais, culturais e sociais do ocidente, logo, também à religião. Destes, 
Max Weber, com sua sociologia interpretativa, e Sigmund Freud, por meio 
da psicanálise, constituem os autores que mais ecoaram na última fase inte-
lectual de Horkheimer.
Araújo (1994)2 afirma que a religião em Weber é uma expressão de 
“visão de mundo” que pode ser investigada a partir de três tipos ideais: 
primeiro, pelo potencial mágico que ela exerce na compreensão social do 
real; segundo, na coordenação compreensiva que ela desprende enquanto 
constituinte racional das formas internas de organização social (estratificação 
social) e, terceiro, enquanto fundamento da “autocompreensão social”, a 
partir da qual se fundamentam as concepções de bem, as mesmas que guiam 
os postulados da plena satisfação. Um conceito delimitativo da religião em si 
não é do interesse direto de Max Weber, posto que o que lhe interessa são 
as formas de racionalidade com as quais ela atua conglomeradamente para a 
definição e para a transformação das visões de mundo, e também para com 
as formas de organização social.  
A outra forte referência teórica de Horkheimer é a psicanálise de Sig-
mund Freud. O pai da psicanálise moderna investigou a religião no contexto 
2 Confira também as seguintes obras: PIERUCCI, A. F. O desencantamento do mundo. Todos 
os passos do conceito em Max Weber. São Paulo: 34, 2003; WEBER, Max. Economia y sociedad. 
Mexico: Fondo de cultura económica, 1999; ______. A ética protestante e o espírito do capi-
talismo. São Paulo: Livraria Pioneira Editora, 1996.
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de suas pesquisas sobre os comportamentos patológicos, como a neurose, a 
psicose e outras sintomatologias que se manifestassem fenômenos biocom-
portamentais nocivos ciclicamente ao corpo e às relações intrapessoais (PAL-
MER, 2001). Para o desenvolvimento de suas pesquisas, Freud trabalhou uma 
teoria da cultura em diálogo com as teorias comportamentais da psicologia 
clássica e, também, com as teorias fisiológicas. Na composição de sua ciência 
interdisciplinar sobre o ser humano, Freud procurou reconstruir as estruturas 
da personalidade, além de sua constituição por meio do processo dinâmico 
de socialização linguística e funcionalidade fisiológica de cada indivíduo. 
Com isso, o conceito de ser humano proposto pela psicanálise freudiana 
desconstruiu as imagens clássicas da significação e da identidade humana. 
Para Freud, aquilo que se identificava como “eu” (ego) não poderia ser 
considerado a dimensão fundamental dos indivíduos que agem no mundo. 
Para o psicanalista austríaco, o ser humano socializado (o ego) é uma expres-
são de suas necessidades pulsionais (id) reguladas pelas estruturas normativas 
externas (superego ou a transindividualidade) que ajustam os desejos indi-
viduais e o agir de cada indivíduo (FREUD, 1997, I), que luta por propiciar 
importante vivência coletiva. Contudo, esse processo de socialização não 
acontece sem provocar infortúnios, conflitos e mal-estares (FREUD, 1997, II), 
pois incentiva a manifestação dos desejos (das expressões agressivas e eróti-
cas) singulares para que, logo em seguida, se imponham limites, à tolerância 
pública. Assim, a religião, como sistema simbólico memorial (ASMANN, 2008, 
p. 51-67), expressa duas dimensões antropológicas: de um lado, ela se mostra 
como sistema de valores simbólicos que expressa aquilo que cada ser humano 
tem de mais original em sua vida, ou seja, a carência paterno-uterina de algo 
seguro e também de algo que lhe sacie os “impulsos de desejos” – aqueles 
mesmos que buscam, no final das contas, realizar carências de proteção e 
felicidade; de outro lado, a religião exerce o papel normativo de regular o 
comportamento social, impedindo que as pessoas assumam autonomamente 
as suas decisões mais vitais: 
a teoria freudiana da religião tem o mérito indiscutível de ter indicado as 
dimensões psíquico-históricas da história das religião, o papel central do 
esquecimento, da lembrança e da repressão, tanto como o trauma e a culpa 
(ASSMANN, 2008, p. 86).
Somente à luz da perspectiva freudiana pode-se compreender que a reli-
gião favorece um retardo no processo de amadurecimento social e da autono-
mização dos indivíduos, por escravizá-los aos tratos mais infantis dos desejos 
corpóreos e menos às exigências intelectuais de compreensão e decisão no 
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mundo (PALMER, p. 88-70). Contudo, Herbert Marcuse é crítico a essa tese. 
Mesmo seguindo os passos de Freud (1997, I & II), Siebert (1982) lembra 
que Marcuse (1968) encontra na religião uma ambivalência fundamental: a 
tensão que ela contém entre suas próprias imagens: por um lado, da domi-
nação e, por outro, de emancipação. Por uma via, ela cumpre a estabilidade 
do status quo, mas, por outra, ela também pode conservar severas aspirações 
à liberdade, à melhoria da vida com menos expressões de sofrimento. Dessa 
crítica, pode-se concluir que existe uma dimensão originária da religião que 
não pode ser reduzida às possíveis formas de determinada racionalidade ou 
a um sistema de normas socioculturais. Dessas formas negativas da religião, 
a filosofia, já no romantismo, investigou suas dimensões mais originárias.  
O estreitamento entre teologia, cultura, filosofia e religião foi preco-
nizado por pensadores como kierkegaard, Schleiermacher, Jaspers, Scheler, 
Dilthey e outros influenciados pelo espírito romântico europeu.3 O mundo 
heterônomo à razão autônoma, científica e ensimesmada desde o Iluminismo 
nos tempos de Immanuel kant impulsionou reações como as do roman-
tismo intelectual (BEETHOVEN, CHOPIN, NOVALIS, HOLDERLIN et 
alii.).4 A razão formal tinha se esvaziado da vida e da natureza, contudo, a 
religião e a arte, na contramão dos imperativos teóricos, prontificaram-se a 
reconciliar mulheres e homens às dimensões perdidas da vida, do desejo, 
do sentimento etc. O pensamento romântico preocupou-se em repensar a 
dimensão autenticamente humana e, assim, se descobriu insatisfeito. Quan-
do evitaram trilhar exclusivamente as veredas das ciências da natureza e da 
lógica, os intelectuais românticos descobriram as experiências do sagrado e 
da arte como expressões que também os conduziam ao aberto e fenomênico 
Mundo do Espírito (BRÜSEkE, 2004).
A obra do teólogo alemão Rudolf  Otto, “O Sagrado” (1985), antepõe-se 
às compreensões de religião conjecturadas pelas clássicas Ciências Sociais e 
3  Encabeçados por F. Schleiermacher, esses pensadores envolveram-se com a reflexão so-
bre a religião de modo a libertá-la das exigências de uma razão científica e de uma moral 
burguesa. Para mais, cf. BINGEMER, Maria Clara Lucchetti. “A experiência do Deus 
cristão e sua identidade trinitária.” In: BINGUEMER, Maria Clara & ANDRADE, Paulo 
Fernando C. de. O mistério e a história: ensaios de teologia em homenagem ao Pe. Félix Pastor por 
ocasião dos seus 70 anos. São Paulo: Loyola, 2003, p. 87-117.
4 Sobre essa virada na forma estética de pensar o mundo, a sociedade e o ser humano, 
afirma Bossi: “Infinito anelo. Nostalgia do que se crê para sempre perdido. Desejo do que 
se sabe irrealizável: a liberdade absoluta na sociedade advinda com a revolução de 89. Na 
ânsia de reconquistar “as estações mortas” e de reger os tempos futuros, o romantismo 
dinamizou grandes mitos” (cf. BOSSI, Alfredo Bossi. “O romantismo.” In: História concisa 
da literatura brasileira. São Paulo: Cultrix, 2006, p. 95).
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Humanas da religião, revelando que essa esfera de experiência, ação e sig-
nificação pode ser compreendida teoricamente em duas instâncias: 1) uma 
epistêmica, na qual “religião” ganha o status de realidade primária de investi-
gação, enquanto conceito-elementar (possível por meio de redução eidética, 
elementar) à sua experimentação possível: o “sentimento de numinoso” (sensus 
numinis); 2) a outra, ocorrencial, pois, enquanto objeto primário de pesqui-
sa, a  experiência religiosa expressa-se de forma aberta e, simultaneamente, 
vinculada a dois sentimentos: o tremendo mistério (mysterium tremendum) e o 
mistério fascinante (fascinans mysterium). Assim, o teólogo Rudolf  Otto propõe 
uma compreensão da anterioridade da religião ao seu uso tradicional, ético, 
cultural, social etc., ou seja, anterior a uma compreensão da religião em re-
lação às expressões socioculturais de religiosidade. Seguindo esse caminho, 
pode-se dizer que, após essas considerações de Otto, a religião ganhou o status 
de realidade antropológica, por dela se originarem experiências e signos, os 
quais a revelam como uma esfera própria de expressão cultural. 
Acerca dessa anterioridade da experiência originário-religiosa, Martin 
Heidegger afirma que o pasmo e a admiração mística antecedem a plástica e a 
semântica religiosa. Ou seja, a epoché mística, que expressa uma claridade ou 
uma iluminação, não é só anterior, mais, ainda, é instigadora da formação da 
ordem significativa do mundo, dos valores (HEIDEGGER, 1997). Partindo 
dessa mesma tese, anos depois, Heidegger registra que o pensamento sobre 
as dimensões essenciais deve ir além das simples ontologizações das coisas, 
e partir para a compreensão da experiência clarificação/silêncio como aber-
tura do cenário de onde o poeta místico nomeia o sagrado e, dessa forma, 
“cuide da linguagem”, para que ela, abrigando a “verdade do ser”, chegue ao 
dasein em sua plenitude. Como afirma Heidegger, “o pensador diz o ser, o 
poeta nomeia o sagrado” (HEIDEGGER, 1983). Com Heidegger, chegamos 
à “reserva compreensiva” comum entre a Teologia e a Filosofia da Religião. 
Após publicações de alguns ensaios do teólogo protestante Paul Tillich 
(1967, p. 14), sob o título “A substância religiosa da cultura”, favoreceu-se o 
desenvolvimento de pesquisas a respeito das dimensões mais elementares da 
religião e da cultura, inspiradas nas teses dos pensadores românticos e pós-
-românticos, críticos do monopólio intelectual da razão tradicional, podendo-
-se patrocinar uma compreensão mais alargada da religião. Segundo Ribeiro, 
Paul Tillich, portanto, sofreu forte influência romântica. Marcado pela “Gothic 
perfection”, estabeleceu uma relação com a natureza na qual prevalecia a ati-
tude estético-meditativa ao contrário da relação científica-analítica ou técnica-
-controladora. Essa é a razão do interesse dele por Schelling, o que influenciou, 
por exemplo, a doutrina da participação da natureza no processo de queda e 
de salvação” (RIBEIRO, 2010).
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O teólogo alemão Paul Tillich favoreceu um intenso diálogo metodológi-
co entre a Teologia e a Filosofia. Esse diálogo promoveu uma superação das 
questões positivas da razão, também responsável pela batalha autoafirmativa 
entre essas duas áreas do conhecimento teórico. A Teologia e a Filosofia 
da Religião de Tillich fizeram que essas duas áreas cooperassem entre si na 
seguinte questão: quais as possibilidades e os limites de um encontro entre a 
filosofia e a teologia, com a finalidade de se conhecer a dimensão significati-
vamente profunda da religião, e também sua importância para as expressões 
intelectuais (artísticas, culturais, teóricas etc.)? 
A teoria interdisciplinar sobre a religião em Tillich revelou que tanto a 
Teologia quanto a Filosofia são saberes portadores de um potencial coope-
rativo teórico daquilo que se pode chamar de “reserva compreensiva”5 sobre 
a religião. Esta “reserva compreensiva” é uma luta teórica por reconstruir a 
constituição experiencial de vivência e significação humanas, enquanto a mais 
elementar da existência e do agir humanos. Assim, nessa tentativa de levar às 
últimas consequências a máxima romântico-moderna de compreender a cons-
tituição (em alemão, bildung) do objeto da pesquisa, tanto a Teologia quanto 
os Estudos Literários se descobriram num trânsito comum: a constituição 
mais originária do ser-humano (enquanto ente biossignificativo) manifesta-se 
conjuntamente em signos ou em exclamações apofáticas de fé – considerando 
tênues e quase indivisíveis essas duas dimensões. Certo é que a Teologia e 
a Filosofia da Religião encontram-se complementares ao alcançarem, cada 
uma, a correlação elementar entre a dimensão semântica e a experiência vital 
(erfahrung), a vida e a linguagem, a fé e a arte. O diálogo entre essas duas áreas 
do saber reconhece a importância da “reserva compreensiva” que cada uma 
dessas ciências desenvolve sobre a originalidade humana, “lugar/momento” 
de onde nasce a cultura. Para Higuet,
5 Sobre essa cooperação metodológica na investigação da religião, afirma Higuet que, ao lado 
de Jean Ladrière (LADRIÈRE, 1984, p. 151-167), “vemos nas ciências humanas em geral 
e na teologia em particular ciências de tipo hermenêutico. Isto é, a chave de compreensão 
dos objetos com os quais elas se ocupam encontra-se num significado ou num sistema de 
significados. Parte-se do pressuposto que a ação humana e os objetos produzidos por ela 
contém intenções significantes e que o esforço de compreensão que lhes diz respeito só 
pode consistir em reconstituir essas intenções. As hipóteses desempenham a função de su-
gerir uma organização plausível de sentido, verificável por intermédio de certos raciocínios, 
em confronto com os dados disponíveis. Trata-se de alcançar totalidades significantes cada 
vez mais abrangentes, onde cada elemento possa encontrar a sua justificação, até chegar 
a uma “saturação de sentido” sempre provisória. Resulta daí que as ciências humanas ou 
sociais são apenas muito parcialmente empíricas e são antes de tudo hermenêuticas. A coisa 
se torna mais flagrante ainda quando acrescentamos as ciências da linguagem (linguística, 
semiótica, filologia...) e a história, sem falar na filosofia” (Cf. HIGUET, 2006).  
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Tillich dá mais importância à religião como atitude presente em todos os setores 
culturais – especialmente no campo secular ou profano –, como dimensão de 
profundidade da cultura ou abertura à profundidade inesgotável da verdadeira 
criação cultural. Esse novo conceito deve se fundamentar na experiência do 
Incondicional. A religião é a substância da cultura que, por sua vez, é a forma 
da religião. A tarefa da teologia como “teologia da cultura” será de estudar 
o teor religioso de toda cultura e de toda forma cultural. Em particular, pelo 
deciframento do estilo de uma cultura, o teólogo pretende alcançar dois níveis 
de sentido: 1. Um nível preliminar, que é o sentido direto e conscientemente 
visado por essa cultura, e não é habitualmente um sentido estritamente religioso. 
Trata-se de alcançar a unidade de sentido que se expressa de modo simbólico 
imanente através das formas autônomas da cultura. A teologia compartilha 
essa tarefa com as ciências da religião; 2. O “sentido do sentido”, o sentido 
último mais profundo no qual se fundamenta o sentido preliminar, imanente 
e formal de toda cultura e de todas as suas formas particulares. A teologia 
expressa a sua especificidade na procura do sentido último ou incondicionado 
(HIGUET, 2006).
É nessas dimensões autenticamente e originariamente humanas que se 
descobre o instante antropológico do qual brotam intenso poder de experi-
ência (erfahrung), fé (Glauben) e criação (erschaffung), anteriores às formas de 
religiosidade ou ao estado majoritário de arte, nos dizeres de Nietzsche (1995).
De modo igual a Heidegger, Paul Tillich também encontra uma grande 
afinidade entre a religião, a cultura e a arte. Sobre a religião, para o teólogo 
alemão, a sua dimensão não pode ficar restrita ao “dom da revelação divina” 
(teologia dogmática), tampouco a algo consequentemente restrito à dinâmi-
ca psíquico-social, reduzida “apenas a uma criação transitória do espírito 
humano, mas nunca sua qualidade essencial” (TILLICH, 2009, p. 40). Sob 
a influência da ontologia de Nicolau Hartmann, da romântica e substancial 
ideia correlacional entre religião e cultura em Friedrich Schelling e da dimen-
são antropológica trágica, mas eivada de uma forte vontade de querer viver 
de Schopenhauer, Tillich entendeu que a religião e a cultura se irmanam na 
profundeza (Tiefe) espiritual (Geist) da vida (Leben). As suas relações com a 
moral, com a produção artística e com as atividades cognitivas revelavam sua 
dinâmica, mas não a sua centralidade, a sua originalidade, o seu teor central 
(Gehalt). Para Tillich, o que faz que a cultura, logo também a arte, seja algo 
irmanado à religião reside na dimensão formativa, original, do espírito hu-
mano. Em comum em ambas tem-se a preocupação “séria” em vislumbrar a 
ultimidade da vida, a ultimidade possível para um concernimento significativo 
(ultimate concern).    
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Ao pensar arquitetonicamente a religião, Paul Tillich tem consciência 
de que as experiências mais singulares de vida, arte e religião, resistem em 
reduzir-se às formas, às possibilidades e aos limites que a razão investigativa 
admite metodologicamente, ao lançar-se às perguntas sobre as coisas e os 
acontecimentos do mundo dos homens e da natureza. Em princípio, essa 
distinção inconciliável de saberes mostra-se resistente por consequência das 
atribuições investigativas que a filosofia dispensa na sua rotina reflexiva. Não 
é por menos que, considerada como saber antecâmara das ciências e até 
mesmo da razão, a filosofia procura estabelecer ou reconstruir a normativi-
dade da especulação objetiva, ética e estética a partir de referenciais internos 
(logocêntricos). Mesmo que mais tarde esse saber se torne consciente das 
dimensões falibilistas do pensar, essa normatividade almeja formalizações que 
inevitavelmente recebem o status de universais, pois a formalização racional 
é necessária para que a pluralidade dos fenômenos seja coordenada por um 
sistema de identidades (uma ontologia). 
Todavia, Tillich é consciente de que o religioso não persegue nem sobre-
vive sob as requisições universalistas da razão ocidental. Para ele, as imagens 
da(s) religião(ões) buscam cortejar seus participantes ao singular-absoluto 
arrolado naquilo manifestamente incondicionado. Por isso, uma “revelação” 
ou um ato de “redenção” opõe-se a um conceito especulativo e específico 
de religião. Não por menos, os atos religiosos “originários”6 rompem com a 
ordem estabelecida, o cotidiano, no qual se constroem a rotina da ação e do 
pensamento humano figurados num contexto cultural. 
Revelação se refere a uma ação divina, religião a uma ação humana. Revelação 
é um acontecimento (happening) absoluto, singular, exclusivo e autossuficiente; 
religião tema a ver com fatos meramente relativos, sempre recorrentes e nunca 
exclusivos. Revelação significa a entrada de uma nova realidade na vida e no 
espírito; religião nos remete à existência da vida e a uma função necessária 
6 É importante notarmos que, para salvaguardar a religião das formas tradicionais de espe-
culação erguidas pela filosofia e pelas ciências sociais, Tillich distingue religiões em mais 
ou menos pura, original e forte. Talvez, seguindo essa linha de raciocínio, o filósofo e 
teólogo alemão ainda pense o religioso sob etapas reconstrutivas que postulam uma origem 
extraordinária, como aquela proposta por Rodolf  Otto na sua obra Das Heilige (1917), 
e depois desenvolvida em pesquisas sociais mais amplas como as de Mircea Eliade. Por 
isso, afirma James Luther Adams que “what is needed is a method of  phenomenological intuition 
and a dynamically developed critical metod. This means that Tillich believes the demand is for the 
metalogical method”. (É necessário um método que contemple a intuição fenomenológica e 
um dinâmico criticismo metódico. Isto significa que Tillich crê que as implicações atuais 
exigem um método metalógico) (ADAMS, 1965, p. 191).   
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do espírito. Religião tema a ver com a cultura. Por esta razão, a religião sente 
que tem violado sua essência mais profunda quando se denomina religião 
(TILLICH, 1973, p. 9-10).  
Ora, de um lado, a Filosofia da Religião sabe-se distinta da Teologia en-
quanto ciência da revelação; de outro lado, não pode admitir uma imposição 
de silêncio à razão especulativa – pois tal impotência reflexiva se estenderia 
também às outras áreas do saber, além da própria Filosofia da Religião. Para 
isso, a Filosofia da Religião deve, primeiramente, reconhecer-se no espaço 
dessa antítese recorrente, o da existência de uma fronteira entre ciência e 
fé, onde habitam interesses distintivos, mas nem sempre antagônicos: fé e 
especulação; lugar onde trabalham duas ciências nem sempre antagônicas: 
a filosofia e a teologia (doutrina pensante da revelação). Ao olhar retros-
pectivamente a história do pensamento ocidental, Tillich percebe que essas 
duas grandiosas criações da cultura mantiveram laços de complementaridade 
(na alta Idade Média ou no romantismo alemão) ou mesmo de distinção 
autoafirmativa (no cartesianismo, no empirismo inglês, criticismo kantiano, 
no puritanismo anglo-germânico e nos movimentos fundamentalistas do 
protestantismo norte-americano). 
Para o teólogo e filósofo alemão, a luta por uma sobrevivência exclusiva 
entre essas duas ciências abala tanto as pretensões necessárias de um saber 
crítico e investigativo como as de um saber necessário do incondicionado, 
da revelação. “Entretanto”, afirma ele, “não se pode permitir que subsista a 
oposição, porque se conduz à ruptura da unidade da consciência e à dissolu-
ção tanto da religião quanto da cultura” (TILLICH, 1973, p. 11). Então, cabe 
à Filosofia da Religião uma solução sintética inquirida entre elas, buscando 
um ponto de convergência para que, assim, abram-se possibilidades de uma 
Filosofia da Religião aliada aos ideais investigativos das Ciências Humanas, 
mas sensíveis (sob um olhar hermenêutico) às alteridades simbólicas anco-
radas nas formas absolutas e singulares das revelações.
A “reserva compreensiva” na qual podemos vislumbrar a intimidade entre 
a literatura e a religião é o binômio central e originário da cultura humana: de 
um ponto, o “dionisíaco” de Nietzsche ou o “fragmentário nada” de Heidegger 
(experiência de toda a origem artística ou semântica da vida); de outro, a luta 
pulsante comum a todos os homens por refazer, recriar a ordem significativa 
do mundo, enquanto preocupação suprema e central à teologia e à religião e 
que, por isso, tem a sua práxis e o seu teor difundido naquilo que é cultura.7
7 Essa dimensão própria e ambígua à humanidade foi muito bem trabalhada na obra BOFF, 
L. O despertar da águia. O diabólico e o simbólico na construção da realidade. Petrópolis: Vozes, 1998.
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Teologia negativa e teoria crítica: uma hermenêutica da vida 
e do oprimido
Após a Dialética do Esclarecimento, Horkheimer luta pela superação das 
imagens convencionais de uma razão antropológica centrada narcisistamente 
em si mesmo, como aquela que se revela acomodada numa vontade de po-
der que deflagra na sociedade desconciliações entre o sujeito e a natureza, 
o sujeito e sua alteridade e o sujeito consigo mesmo. Horkheimer abandona 
o modo tradicional de tratar a religião como objeto de análise formal e se 
envereda numa virada epistemológica quando torna a própria religião tema 
de apreciação interpretativa sob novos enfoques das Ciências Humanas (entre 
várias, destacamos a Teologia e a Filosofia da religião de Paul Tillich). Para 
Horkheimer, os símbolos, as experiências e as linguagens religiosas aludem 
a uma rejeição da condição abismal da existência, criada pelas contradições 
da vida. Sendo assim, as expressões religiosas, que não sejam aquelas ins-
titucionalmente soberanas, apregoam a esperança numa redenção capaz de 
despertar no ser humano uma nostalgia que o leva a desejar profundamente 
o advento de uma harmonia na realidade:
Teologia significa aqui a consciência de que este mundo é um fenômeno, que 
não é a verdade absoluta, que não é a instância final. Teologia é – me expresso 
com muita cautela – a esperança de que a injustiça que atravessa este mundo 
não seja absoluta, que se mostre como a última palavra... (Teologia) expres-
são de um anelo, do anelo de que o mal não triunfe sobre a vítima inocente 
(HORkHEIMER, 2000, p. 169).
Horkheimer não considera qualquer hipótese de retorno às antigas 
formas dogmático-religiosas de construção de imagens de mundo ou mes-
mo de celebrações. Antes, entende as verbalizações religiosas como luta da 
esperança que rejeita as mazelas de uma vida injusta. É importante observar 
que, por detrás de todas as fórmulas confessionais da religião, está uma busca 
pela vida autêntica. Os símbolos da fé ocasionam mais uma luta estética que 
propriamente dogmática. Eles expressam esperanças propensas a verem o 
mundo e sua fatalidade não mais como realidade definitiva, triunfante:
As confissões devem continuar existindo, porém não como dogmas mas como 
expressão de um anelo. Pois todos nós devemos estar unidos pelo anseio espe-
rançoso de que o quê se sucede neste mundo, a injustiça e o horror, não tenha 
a última palavra, o anelo de que exista um Outro, e o que dele nos asseguramos 
esteja no que denominamos de religião (HORkHEIMER, 2000, p. 119).
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Dentro dos horizontes dessa crítica frankfurtiana, existe a intenção de 
redescobrir a dimensão das singularidades, entendendo que lá se revelam 
alternativas às determinações sociossistêmicas (econômica, política, jurídica 
e outras impregnadas no ideal de uma sociedade administrada). Por isso, 
Horkheimer entende que as imagens “do totalmente outro” não reveladas 
nos sistemas de identidade são capazes de desmascarar discursos onipotentes 
das unívocas e narcisistas figuras de autoridade atuantes na coordenação das 
sociedades ocidentais. 
O acaso (ou o clínanen) retira rompendo com a cadeia causal, devolve ao pre-
sente seus direitos e ao futuro sua liberdade: “o futuro nem é inteiramente 
meu e nem inteiramente não meu”, escreveu Epicuro; nada está escrito: “certas 
coisas são produzidas pela necessidade, outras pelo acaso, outras enfim por nós 
mesmos”. O acaso retira todo fundamento à ação, pois em um mundo regido 
por ele, toda e qualquer escolha se equivale, anulando-a. Este pessimismo marca 
a filosofia da história da Teoria Crítica de Horkheimer, e é aquilo que conduz 
ao “totalmente outro” (MATOS, 1990, p. XXI-XXII).    
Guiando-se pelo imperativo das singularidades, Horkheimer procura 
ampliar as ideias antropológica e cosmológica outrora restringidas na con-
secução dos projetos filosóficos empreitados por Descartes e kant – os 
mesmos responsáveis pelo reducionismo lógico-formal das possibilidades do 
pensar e do agir. Horkheimer alia-se às intuições iniciais da filosofia da vida 
(lebensphilosophie de Bergson, por exemplo) na medida em que se entende que 
o processo terapêutico no qual o pensamento deve-se guiar é o da condução 
de si mesmo em direção à infinita alteridade da imanência do real. Contudo, 
a metafísica da vida empregada por H. Bergson superestima a intuição e a 
sensação, esvaziando o papel do pensamento e arvorando atitudes irracionais 
ou, simplesmente, antitéticas aos jogos filosóficos tradicionais. É aí que Max 
Horkheimer encontra na Teologia e na religião a possibilidade simbólica de 
manifestação do Absoluto não ontológico ou do não substancial, do Totalmente Outro 
como horizonte criativo que extrapola as perspectivas lógico-formais e irra-
cional-niilistas, capaz de acolher a dimensão infinita e aberta da subjetividade. 
Nesse instante, Tillich aparece como um interlocutor não somente por 
causa dos laços acadêmicos e de amizade que os uniram desde a década de 
trinta, quando os contatos se estreitaram com os pensadores da escola de 
Frankfurt, mas por encontrar neles uma maneira libertadora, algo já preco-
nizado anteriormente por outros, mas que poucos teólogos se atreveram a 
expressar: que todas as narrações, as histórias da Bíblia, e todas as referências 
a Deus, aos santos e tantos mais, não devem tomar-se de forma literal, mas 
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devem ser entendidos <simbolicamente>. A leitura literal está necessaria-
mente unida a uma falta daquilo que ele mesmo denominou de <seriedade>. 
Penso que o simbolismo é uma forma necessária da religião, algo necessário 
à sua existência. 
Seguindo as teses de Paul Tillich, Horkheimer entende que a força 
heterônoma do simbolismo religioso aponta para uma ação “kairótica” que 
propicia alternativas à condução da vida então oprimida e sem alternativas, 
em direção a um mundo com mais liberdade.
 
Porém, como queira que deva interpretar-se o outro, o significado no e pelo 
símbolo, o inominável, quem de forma absolutamente <séria> e assumindo o 
próprio risco, sem garantias seguras, o percebe como notícia do incondicionado 
e se esforça por viver de tal forma que a sua vontade não se esgote nos fins 
dados em cada momento, somente preocupando-se com o Outro, pois que seja 
mediante a negação desesperada, esse dá testemunho da verdade e assim se mostra 
um verdadeiro cristão no sentido de Tillich (HORkHEIMER, 2000, p. 150).
Horkheimer procura restaurar o conteúdo originário da religião judaico-
-cristã, que é o desejo de uma emancipação redentora das formas arquitetadas 
pela razão ontoteológica cristã. A helenização da fé violentou a expressão 
literária da religião quando tornou mister a consideração ôntica dos símbolos 
da fé: Deus, anjos, fé, alma, salvação etc., banalizando a dimensão imaginária 
(sociomórfica) própria da literatura como expressão instanciada do advento 
redentor (HORkHEIMER, 2000, p. 132). Para Horkheimer, os signos do 
discurso religioso expressam espontaneamente a rejeição do abismo exis-
tencial criado pelas contradições da vida, esperando uma absoluta harmonia 
da realidade. “Ela (a consciência) pode somente suscitar a esperança de que 
exista um Absoluto. À vista do sofrimento no mundo, à vista da injustiça, é 
certamente impossível crer no dogma da existência de um Deos todo pode-
roso e infinitamente bom” (HORkHEIMER, 2000, p. 166).
Horkheimer não considera qualquer hipótese de retorno nostálgico às 
antigas cosmovisões religiosas do mundo. Antes, entende as verbalizações 
religiosas como luta da esperança que rejeite as mazelas de uma vida injusta. 
É importante observar que, por detrás de todas as fórmulas confessionais 
da religião, está a autenticidade humana. Os símbolos da fé ocasionam mais 
uma luta estética que propriamente dogmática de afirmação esperançosa de 
que o mundo da vida não é a realidade definitiva, triunfante. 
As confissões devem seguir existindo, não como dogmas mas como expressões 
de esperança. Pois todos devem estar unidos pelo anelo de que os acontecimen-
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tos deste mundo, a injustiça e o horror, não seja a última palabra, e a esperança 
de que exista um Outro, e dele nos asseguramos no que denominamos religião 
(HORkHEIMER, 2000, p. 119). 
Dessa maneira, a religião aparece como fonte criativa dos ideais utópicos 
que deveriam motivar as ações políticas solidárias e de afirmação da vida. A 
religião deve se des-dogmatizar e se des-ontologizar para que, enfim, possa 
assumir o papel de expressão do anelo.   
A grande contribuição que Tillich exerce no pensamento de Max 
Horkheimer acontece a partir do terceiro livro de sua Teologia Sistemática. 
Com Tillich, Horkheimer entende que a religião exerce um papel ambivalente 
na cultura: (1) ela procura sobrepor-se ideologicamente à totalidade da cul-
tura e, mais ainda, busca orientar soberanamente as funções e significações 
do mundo (social, subjetivo e natural); (2) ela se manifesta também como 
expressão simbólica da vida em meio às suas ambiguidades elementares: a 
morte e a vida. Se assim for, a religião é algo mais que modelos morais, 
ideologias superestruturais ou mesmo sistema ético precursor de identidades 
grupais ou de visões de mundo. Ela pode ser reverenciada como esfera cul-
tural criadora de significações e de práxis como as artísticas e as ético-morais. 
É por isso que, afirma Horkheimer, “o simbolismo é uma forma necessária 
da religião” (HORkHEIMER, 2000, p. 149). Se assim for, é importante 
considerar a recomendação metodológica de Paul Tillich, quando afirma ser 
necessário superar o “logocentrismo” do pensamento ocidental na compre-
ensão da Religião. Mesmo que a Teologia Negativa empreitada por Adorno e 
Horkheimer impeça uma aproximação maior entre esses dois autores e Tillich, 
a Teologia e a Filosofia da Religião de Tillich marcarão profundamente o 
pensamento de Horkheimer, sobretudo a sua otimista compreensão da força 
e do sentido que os símbolos religiosos manifestam na caminhada para uma 
emancipação humana.
Quando Tillich declara que somente pode-se falar sobre Deus simbolicamen-
te, eu concordo plenamente. Esta ponderação corresponde à necessidade de 
preservação do incondicionado: não deves fazer nenhuma imagem de Deus. 
Todavia, o que permanece problemático é o fato de que eu só posso falar sim-
bolicamente quando souber o que o símbolo suporta. Um símbolo sobre qual 
não há alguma noção do que se simboliza, falta o que é mais importante, ou 
seja, o que se quer dizer. Por exemplo, a bandeira somente é pedaço de pano 
estendida num mastro se eu não souber o que ela deveria simbolizar para uma 
nação, para o Estado, para as pessoas etc. Por isso, eu não sei se o conceito 
de símbolo aplicado a Deus resiste a um definitivo exame lógico-crítico. Eu 
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não iria até onde Tillich se propôs ao fazer declarações simbólicas sobre Deus.
Eu somente posso falar, com base no mundo, de um anseio ao “soberanamente 
bom” e “onipotente”, e que o horror presente não é a palavra final. Concordo 
com Tillich que nós justificamos nossas ações com base neste desejo final, 
embora nós não possamos falar de um “onipotente” e nem de um ser “sobe-
ranamente bom”. Parece-me não ser mais possível dizer algo a mais sobre isso 
(HORkHEIMER, 2007, 368).
Ora, a Teologia Negativa em contornos crítico-teóricos, para Horkhei-
mer, sustenta a ideia de que diversas sociedades deslocaram as preocupações 
sobre a vida, a morte e o seu sentido para questões do fazer, do construir 
e do aperfeiçoar. Mas ter consciência da morte é também ter consciência 
da vida e vice-versa. Assim, nesse diálogo simbólico presente na experiên-
cia vivida das religiões, o ser humano compreende a importância da vida e 
de sua experimentação solidária com o outro natural e intersubjetivo. Ao 
radicalizar essas intuições, Horkheimer desperta interesse nas experiências 
fundamentalmente interconectadas à vida e às suas ambiguidades: 
Trata-se de experiências fundamentais que fazemos com interesse vital que 
chamamos de amor, a afirmação da vida que recebemos e podemos dar. Uma 
vida afirmada, amada e acolhedora é uma vida realmente humana (HORkHEI-
MER, 2000, 71). 
Uma fundamentação teológica do Anelo na Teoria Crítica de Horkheimer 
é uma investida numa “hermenêutica da vida”, expressa simbolicamente em 
valorização do oprimido. A importância de sua percepção positiva da religião 
como uma esfera cultural em que os indivíduos articulam símbolos litúrgi-
cos em favor do totalmente Outro postula a possibilidade de alternativas às 
perspectivas religiosas que almejam o estabelecimento de uma substanciação 
ético-religiosa (um ethos particular) em depreciação dos imperativos da vida 
e da coletividade religioso-pluricultural.
As questões que orientaram e, por isso, delimitam o horizonte da 
pesquisa frente às problematizações são as seguintes: 1. Esclarecer como 
Horkheimer amplia o conceito de Religião, Teologia e Razão para além das 
rédeas clássico-metafísicas – aquelas que promoveriam seus regressos a etapas 
pré-kantianas de pensamento filosófico; 2. Apresentar como Horkheimer 
tem consciência analítica das diferenças entre razão e de suas várias faces: 
razão cognitiva e razão instrumental, como também as diferenças entre 
seus diversos usos para além de fundamentos solipsistas; 3. Ainda sob uma 
criteriosa interpretação analítica, buscar em Horkheimer uma compreensão 
206 Manoel Ribeiro de Moraes Junior 
Estudos de Religião, v. 30, n. 1 • 189-209 • jan.-abr. 2016 • ISSN Impresso: 0103-801X – Eletrônico: 2176-1078
mais ampla de religião como uma esfera cultural de ação e significação, que 
se consolida cooperativamente com outras esferas culturais (modernas ou 
não) na formação da identidade, mas que não se limita exclusivamente ao 
uso ético (kANT e DURkHEIM); 4. Mostrar como os símbolos religiosos 
podem empregar, no processo de socialização, imagens de solidariedade e 
de respeito à vida.
Reconstruir uma hermenêutica do oprimido como aquela capaz de 
fundamentar uma ética da compaixão a partir da qual despertam-se os sen-
timentos vivencias de sentido para as éticas que apregoam as equiparações 
isonômicas de justiça. O reencontro com a religião desse judeu marxista pode 
ser visto não como uma mera nostalgia do sagrado, mas, antes, como um 
reconhecimento dos ideais utópicos encarnados na linguagem da simbologia 
do sagrado. Horkheimer reconhece que a religião é fonte de ideais solidá-
rios e emancipativos, progressivamente tragados pela modernização social. 
O seu retorno à religião rompe com a tradição positivista de uma razão 
monológica que só concebe o diálogo narcisista. Para ele, o encontro com a 
religião representa uma descoberta da ofuscada força simbólica da religião, 
que, mais do que representar diversos símbolos da fé, ergue expressões que 
reivindicam um futuro verdadeiramente humano. Porém, o mundo que pode 
ser manifesto na religião abriga uma orientação de profundo sentimento de 
pertença às alteridades subjetivas, sociais e naturais, abrigado por uma relação 
de misericórdia (mesmo coração, mesmo sentimento), que são as experiên-
cias de manifestação das imagens do Bem. Dessa maneira, a Teologia e a 
Religião, tal como preconizadas por Paul Tillich, empenham-se em favor das 
reconciliações extraordinárias em rejeição à imanência das opressões, fazendo 
justiça aos apelos dos oprimidos e dos injustiçados.
O respeito que podemos tributar a Paul Tillich, um grande pensador, ao meu 
modo de ver manifesta o empenho por que seja percebida e realizada a exi-
gência de não permanecer indiferente ao tempo presente, indo de encontro às 
tendências do tempo e de acordo com aqueles símbolos em favor das relações 
humanas (HORkHEIMER, 2000, p. 97).  
Aos modos de uma consideração final
Apenas quando se ama a vida e a terra de tal maneira que,
 sem elas, tudo pereceria perdido e acabado, 
pode-se crer na ressurreição dos mortos 
e em um novo mundo.
– D. Bonhoeffer
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Este artigo procurou sistematizar os conceitos Formação, Interpretação 
e Crítica como os fundamentais para a promoção de uma revolução na com-
preensão teórica da religião. Esses três termos não se expuseram de formas 
tão claras nas obras de Max Horkheimer, mas, como se pode observar, eles 
garantiram a solidez teórica com a qual Horkheimer criticou a razão moder-
na, sem recorrer às pretensões céticas quanto às possibilidades iluministas 
e práticas da razão. 
A filosofia de Max Horkheimer desperta no leitor a questão do fato 
da socialidade e seus mecanismos ideológicos de ordenamento, além do 
esquecimento da morte e da dor enquanto dimensões centrais para a vida 
– inclusive social. Nas sociedades capitalistas, a importância do crescimen-
to econômico, da ordem política, dos pagamentos da dívida pública, entre 
outros, fizeram que a mulher, a criança e o homem fossem colocados num 
segundo plano de importância. Se antes os ideais eram antropocêntricos, nos 
dias contemporâneos eles são “capitalcêntricos”. Nem a teologia tradicional, 
nem a teoria tradicional nem os envolvidos com a economia valorizam, por 
impulso próprio de seus saberes, o ideal da vida. E, diante desse quadro, o 
sentimento de impotência que nutre todos os desejos de rejeição da con-
dição política e econômica presente é: sábio é aquele que se conforma em 
contemplar a miséria do mundo. 
A filosofia traz as conquistas da investida crítico-teórica kantiana, porém, 
não faz sem a da sensibilidade às experiências mais importantes da existência 
humana. Assim, a justiça, a solidariedade, a emancipação, a verdade e outras 
pretensões teóricas erguidas pela tradição filosófica ganham sentido, não por 
sua altivez metodológica, mas por transportar à sua prática os sentimentos 
mais sublimes que os seres humanos podem suscitar. Ter consciência da 
morte, do desespero humano, é também ter consciência da vida, pois só 
assim compreende-se a sua importância e os seus limites. Ao se radicalizar 
essas intuições, desperta-se os interesses nas experiências fundamentalmente 
interconectadas à vida: “Trata-se de experiências fundamentais que fazemos 
com interesse vital que chamamos de amor, a afirmação da vida que rece-
bemos e podemos dar. Uma vida afirmada, amada e acolhedora é uma vida 
realmente humana” (HORkHEIMER, 2000, p. 71). Desse modo, uma Teoria 
Crítica Teológica que considere importante o tema da existência concreta e 
da morte é aquela que estimula a valorização da vida e, por isso, desce até 
as raízes mais profundas da existência humana no processo de afirmação da 
autenticidade religiosa.  
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